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Abstract
The　study　about　a　restoration　of　Fudoki
一　Focusing　on　the　area　of　Nihonkai一
NAGAFUJI　Yasushi
　　　　Each　seems　to　be　only且ve　fudoki　Hitachi，　Harima，　Izulno，　Hizen，　Bungo　is　left　of，　fudoki　old，
was　also　present　in　other　coutries，　it　vanished　from　history．　Around　the　fragments　was
transmitted　as　itubun　of　Fudoki　free．　Therefor，　I　conducted　a　study　to　restore　the　of　nuclear
Fudoki　study　these　fragments，　the　lorei　As　jt　depicts　ancient　fudoki　Nevertheless　it　is　impossible
to　restore，　however．　Beyond　a　study　limited　to　its　trasmlssion，　regarded　as　a　line，　temples　that
remain　in　the　area　or　archaelogicai　sites　or　as　a　research　only　land　narrow　separated　as
administrative　units　until　now　these　incorporates　the　geographical　position　etc．，　I　tried　to　draw
amulchfaced　world．　Where　I　will　be　fbcusing　on　the　How　of　alternating　current　mono－borne
rivers，　and　sea，　and　the　movement　of　people．
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《個人研究第1種》
『風土記』と古代地域の復元的研究
一日本海海域の文化の基層
N　　　　　の　ガく　膝
????
　一般に風土記編纂の詔が出されたのは，元明天皇の和銅六年（七一三）と考えられている。おそら
くこれを受けて各国々は風土記編纂に着手し，完成の時期は異なったにしてもそれぞれの風土記が編
述されたと想像される。しかし，周知のように現在残された風土記は，常陸国，播磨国，出雲国，肥
前国，豊後国の五力国だけで，それも出雲国を除くと完本は存在しない。また歴史上から姿を消して
いった風土記の一部は，他のテキストに引用される形で逸文としてわずかにその面影を偲ぶことがで
きるだけである。
　本研究はそうした失われた風土記がどのようなものであったか，ほぼ同時代の他のテキストと逸文
を利用して復元的な世界を描き出すものである。勿論風土記の内容は，多岐にわたり，地誌という
性格から同じような世界を復元することは不可能であろう。
　そこで風土記が記述した行政単位である国・郡・郷・里を中心に点としてその場所と結びついた
記述方法を捨象し，線として，あるいは面としてとらえることによって，新しい古代の世界像を立ち
上がらせることが可能と考える。具体的に言えば，国や郡を越えて，一つの空間を行政区画で分節化
するのではなくて，グローバルな地域としてとらえ，そこに展開される説話，伝承，寺社縁起あるい
は遺跡等を分析対象とし，ダイナミックに活動したと思われる人々の移動や物流に目を向け，その風
土と環境を描き出したいと思う。
　本論ではそうした構想のもとで，日本海海域に面した丹後半島部と日本海から入ってきたと思われ
る備後の伝承世界が瀬戸内海を通じてどのように伝播したかを論述する。
第一編　異界としての丹後
　　　　　一日本海海域の文化の基層一
はじめに
　丹後国は，和銅六年（七一三），丹波国の北部の五郡を割いて以降丹後国となった。（ただし本論
ではすべて丹後国の国名を用いる）。この丹後国，特に半島部の沿岸において展開された伝承，ある
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いは歴史的事件は，ある意味では紀伊国の熊野地方と酷似している。おそらくその大きな要因は，こ
の二つの地域の周縁的性格にあった。都から遠く，しかし必ずしも疎遠ではなく，そこには常に濃密
な在地との相互関係がこの両者にはあった。
　またこの二つの地域は，一方は対馬暖流に沿岸部が洗われ，他方は黒潮の流れに大きな影響を受け
ていた。このような点に留意しながら丹後国の持っている古代的特徴を明らかにしたい。使用する資
料は，『古事記』，『日本書紀』，『風土記』，とともに神社伝承在地の伝承を援用し，この地域に残っ
ていたであろう風土記的な世界を復元する。それは序文でも触れたように地域をそれぞれ独立した点
として捉えるのではなく，線として，あるいは面としてその世界を立ち上がらせ，人々や物の動きと
いった交流，交易のダイナミックな動きを描くことになろう。
一往く者と訪れる者
　たとえば古いところでは，神倭伊波禮毘古命（後の神武天皇）一行は，東征において難波に上陸し
ようとしたが失敗し，兄の五瀬命が負傷する。そこで迂回して「紀国の男の水門に到りて詔りたまひ
しく，『賎しき奴が手を負ひて死なむ』と男建びして崩りましき。故，その水門を号けて男の水門と
謂ふ。陵はすなはち紀国の竈山にあり」（古事記）と紀伊国から上陸を果たしていることがこの言辞
からわかる。「竈山」は，紀伊国名草郡の陵墓を指し，和歌山県和田の竈山神社の地であると言われ
る。神武は，こうして紀伊半島の熊野から吉野に向けて進軍することになる。初代の天皇となるイワ
レビコの上陸地が紀伊半島であったことは重要である。
　あるいは『史記』の「秦始皇本紀」には，仙薬を求めて旅立った徐福（徐市）の記事が見えるが
その寄港地が新宮の浜辺であったという伝承がある。また熊野速玉神社と深い関係にある阿須賀神社
には徐福之宮と呼ばれる小祠が祭祀されており，近くには仙薬に関わる蓬i莱山という小高い丘が存在
している。（なお徐福伝承は丹後半島にもあり，この点については後に触れる）。
　以上，熊野の地を訪れる者の二つの例を引いた。これに対して往く者も歴史上，引きを切らない有
様である。最初の神武の物語では，すでに述べたように五瀬命は熊野の海から他界へおもむいてい
る。また『日本書紀』では，兄の三毛入野命も「則ち浪秀を踏みて常世郷に往でましぬ」と他界へ去っ
ている。こうした死と深い関わりを持つ熊野の海は，あのイザナミの場合にもまた当てはまることで
ある。『日本書紀』第五段一書の第五に「伊奨再尊，火神を生みたまふ時に，灼かれて神退去ります。
故，紀伊国の有馬村に葬りまつる」とあり，海岸に向かう女陰に似た巨大な岸壁を依代として，この
神を祭祀する花窟神社（熊野市有馬町上地）がある。書紀には，続いて「此の神の魂を祭るには，花
の時には亦花を以ちて祭る。又鼓・吹・幡旗を用ちて，歌舞ひて祭る」とあり，この熊野の海が，常
世と現実世界の境界をなしていたことがわかる。
　こうした熊野の世界観は，後の時代に那智の浜から船出する補陀落渡海の仏教儀礼に繋がってい
く。そこでは海彼に常世を幻想する希求に代わって，僧侶たちが自らの転生を求めて観音菩薩のいる
補陀落世界を目指して群青色の熊野の海に身を任せたのであった。『平家物語』で合戦に敗れた平維
盛が，那智の海で入水を遂げるのもこうした死生観を背景にして描かれたものであったといってよ
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いo
　つまり，熊野の海は単に死の海であったわけではない。そこには必ず死が生へと変換される，そう
いう篤い信仰に裏打ちされた思想があった。死と同時に豊かな生を育む復活の海それが熊野の基層
部にある世界であった。その意味では，この地域は，辺境でありながらいつの時代においても中央と
深く結ばれた周縁的な世界でもあったのである。中世期にしきりに行われた上皇たちの熊野御幸はこ
うした信仰に誘われて成立したものであったといってよい。
二　丹後半島部の世界1－一一浦の懊子の伝承一
　まず『丹後風土記』逸文として残された人口に月會表された話を引用する。
　この里に筒川の村あり。ここの人夫，日下部の首らが先つ祖，名を筒川の瞑子と云ふひとあ
り。為人，姿容秀美れ風流なること類なし。これ，謂ゆる水上の浦の嗅子といふ者なり。（中略）
　長谷の朝谷の宮に御宇ひし天皇の御世，嗅子，独小き船に乗り海中に汎び出でて釣せり。三
日三夜を経ぬれど一つの魚をだに得ず。乃ち五色の亀を得つ。心に奇異しと思ひ船の中に置き
即ち療つるに，忽に婦人となりぬ。その容美麗しくまた比ぶひとなし。（中略）喚子，答へて曰
はく「また言ふことなし。何ぞ解らむ」といふ。女娘，曰はく「君樟廻すべし，蓬山に赴かむ」
といふ。嗅子従ひ往く。女娘，眠目らしめ，即ち不意之問に海中なる博大之嶋に至りぬ。その
地は玉を敷けるが如し。閾台は瞭映え楼堂は玲朧けり。目に見ず，耳に聞かず。
　いわゆる「水上の浦の嗅子」の話で，後世浦島太郎の物語となるもっとも古い伝承である。舞台
は与謝郡日置の里で，現在，与謝郡伊根町筒川の地にあたる。本庄の地には延喜式内社・宇良神社が
ある。この逸文の本源は，七世紀末から入世紀初頭（持統から文武の時代）に活躍した漢学者で，『大
宝律令』の撰定にも参加した伊預部馬養という人物が丹波国の国守であったことからこの土地に伝わ
る伝承を記述したものであった。そのためか表現には漢文的な潤色が顕著に見られる。たとえば「蓬i
山」の表記は，中国の神仙思想を背景に表記したもので，現在は「トコヨノクニ」と一般的には訓じ
られている。
　またこの伝承とよく似た話が「日本書紀』雄略二十二年七月条に「丹波国余社郡筒川の人水上江浦
島子，舟に乗りて釣し，遂に大亀を得たり。便地女と化為る。是に浦島子，感でて婦にし，相逐ひて
海に入り，蓬莱山に到り，仙衆に歴り観る。語は別巻に在り」と出ている。この「別巻」が何を指し
ているか論の分かれるところであるが，水野祐の分析によれば風土記逸文とこの書紀の本文は，直接
的には関係ないというω。水野は「（書紀の本文）は，丹後国付近の本源地の伝承よりも，他の伝承
をもって成文したようであり，それはおそらく丹後以外の地域の日下部氏族の伝承ではなかったかと
思われる」と述べ，日下部系の氏族伝承と伊預部馬養の記録の両方を参考にして書紀の記述は構成さ
れていると見るのである。
　いずれにしろこの両者には大きな差異が見られることは重要であろう。まず書紀では，この話が日
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下部氏の氏族伝承である点が薄められており，物語の内容も具体性に乏しいように思われる。風土記
の逸文に詳述されているトコヨノクニでの浦の嗅子の生活は，ここには描かれていない。その代わり
に話の時間軸を雄略二十二年七月の事として歴史的事件の枠組みに据えて表記するという特徴を持っ
ている。伝承の世界を歴史的事件として切り取るのは，そこに何らかの意味が存在することになろ
う。（この点は後に触れる）。また書紀は蓬莱山に到るため「海に入り」と書かれているが，想像する
にこれはトコヨノクニが海底にあることを暗示しているにちがいない。風土記の逸文の方は，乙女と
化した者に懊子が何れから来たかと尋ねる場面がある。すると，乙女は「風雲の就来れり」と答え，
「天の上なる仙家之人なり」とも述べている。トコヨノクニの描写にも昴星畢星といった星座が人
格化されて出てくることから，ここではトコヨノクニあるいは神仙世界は，天上にあると一応は想定
される。おそらくこれは中国の神仙思想の影響によって物語が変形されているために起こった物語の
空間認識であった。むしろトコヨノクニにおもむく時の様子にこの話の原型が残されているように見
える。その描写は，「女娘，曰はく『君樟廻すべし。蓬山に赴かむ』といふ。襖子従ひ往く。女娘，
眠目らしめ，即ち不意之間に海中なる博大之嶋に至りぬ」となっている。また蓬山から帰還する時に
も「即ち相分れて船に乗り，傍ち眠目らしめ，忽にもとつ土の筒川の郷に到りぬ」とある。船で往く
こと，そして眠らしめて海中の嶋に到達すること，帰還すること，このような話素は，天上世界とは
無関係であろう。むしろ「眠目らしめ」るという表現に深い意味があるように思う。人は眠りに入っ
ていくとき深い奈落に落ちていくような錯覚に見舞われる。そうした入眠幻想を通して瞑子はトコヨ
ノクニという異界へおもむくのである。そして，この入眠幻想は，海人が光の漂う明るい海面から次
第に光を失っていく海底の暗轡な世界へ潜行する時に味わう経験と同一のものであった。このように
考えると，この伝承の背後には，潜水漁業に従事した海人の世界観が投影していることになろう。つ
いでに言えば，この筒川の填子なる人物は，そうした潜水漁業をしている者の一人ではない。逸文は
彼を「姿容秀美れ風流なる」男としており，この地の長であったと考えられる。
　日下部氏は，『新撰姓氏釜剥に「日下部首。日下部宿禰同祖。彦坐命之後也。日下部。日下部首同祖」
とある。彦坐命（彦坐王命）は，開化天皇の皇子で，『日本書紀』開化六年正月条に，開化天皇は和
現臣遠祖姥津命の妹姥津媛を妃として彦坐王が生まれたという。また垂仁五年十月条の分注に，垂仁
天皇の妃となった丹波五女の父・丹波道主王は彦坐王の子となっている。この丹波道主王は四道将軍
の一人で，丹波に遣わされている。
　つまり日下部氏は彦坐王命を祖とする一族の一つで，日下部の部民を管掌する中央・地方の伴造氏
族であった。このように考えれば，風土記逸文の主人公・筒川の喚子は，水野祐がいうように丹波系
氏族の一つで，この地方の漁労眠を掌握する者であったといってよいだろう。漁労民，とりわけ潜水
を得意とする人々がこの地に住まっていて，そうした人々の始祖伝承として幻想されてきた物語で
あったのである。
　このような海人の伝承の世界がこの物語に反映されているとすると，そこには当然，この地域に生
まれ，それを保持した世界観がここにあることになる。
　この伝承にそってその特徴を具体的にあげる。
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浦の喚子に焦点を合わせれば彼は現実世界から異界へ往った者である。またその異界から
やって来る（帰還する）者である。
亀比売に焦点を合わせれば，彼女は異界から訪れる者であり，また男を連れて異界に往った者
である。
すなわち，この地（本庄浜）は，異界と接している場所であった。あるいは，その世界と往来
が可能な所であった。
そしてその異界，トコヨノクニは，現実とは異なる豊かな財宝に満ちた世界であり，「歓宴の
さま，人間に万倍れり」とあるように，満ち足りた食物に溢れていた。
浦の嗅子は，帰還することはできたけれども，約束に違え玉厘を開く。すると「芳蘭之体風
雲のむた蜘厨りて蒼天に飛びゆきぬ」とあり，衰弱した肉体に変わったという。これは人間
の異界から還ってくることの不可能性を語るものであった。
　以上のようにこの話をまとめることができる。
　最後に，このような話がなぜ『日本書紀』に，しかも雄略天皇二十二年の条に挿入されたのかが問
題になろう。水野祐は，この点について驚くべき見解を述べている。水野は，伊勢神宮外宮の遷座を
『太神宮諸雑事記』および『倭姫命世記』は雄略二十二年七月七日とし，『御鎮座本紀』は，雄略
二十二年秋十月と記述されていることから『日本書紀』に挿入された瞑子の物語の時間設定とこの外
宮の遷座は深い関係があるだろうと推定している（2）。この点については，後に再度ふれる。
三　丹後半島部の世界皿一奈具社の伝承一
　浦島伝承の地から丹後半島を西に行くと，『延喜式』に収載されている比冶麻奈為神社がある。現
在の中郡峰山町久次の地である。ここは偶然にしては奇蹟的とも思われるもう一つの『丹後国風土記』
逸文に関わるところであった。その話の概略を以下に掲げる。
　郡家の西北の隅の方に比冶の里あり。
　この里の比冶の山の頂に井あり。その名を麻奈井と云ふ。今は既に沼と成れり。
　この井に天つ女八人降り来て浴水む。時に老夫婦あり。その名を和奈佐老夫・和奈佐老婦と
日ふ。この老らこの井に至り，窃かに天つ女一人の衣と裳を取蔵しつ。即ち衣と裳あるは皆天
に飛び上がり，ただ衣も裳もなき女娘一人留まりぬ。身を水に隠して独陵塊ぢ居り。
　ここに老夫，天つ女に謂りて曰はく「吾に児なし。請はくは天つ女娘，汝，児とならむや」
といふ。天つ女，答へて曰はく「妾独人間に留まりぬ。何か従はずあらむ。請はくは衣と裳を
許したまへ」といふ。老夫，曰はく「天つ女娘何にそ欺く心存てる」といふ。天津女，云は
く「それ，天つ人の志は信を以ちてもととせり。何ぞ疑ひの心多くして衣と裳を許さざる」と
いふ。（中略）
ここに天つ女，善く酒を醸せり。一杯飲めば吉く万の病除かる。その一杯の直の財車に積み
て送れり。時にその家豊かにして土形も豊みき。故土形の里と云ふ。これ中間より今時に至
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るまで便ち比冶の里と云へり。
後に老夫婦ら，天つ女に謂りて曰はく「汝は吾が児に非ず，暫く借りて住めり。宜早く出で去
きね」といふ。ここに天つ女，天を仰ぎて芙働き，地に傭して哀吟き，即ち老夫らに謂りて曰
はく「妾は私意を以ちて来れるには非らじ。こは老夫らが願へるなり。何にそ厭悪の心を発し
忽に出去之痛あらむ」といふ。老夫，増発瞑りて去くことを願ふ。
　天つ女涙を流し微門の外に退くぬ。郷人に謂りて曰はく「久しく人間に沈みしに天にえ還ら
ず。また親もなき故，由る所知らず。吾や何哉何哉」といふ。（中略）
遂に退り去きて荒塩の村に至りぬ。即ち村人らに謂りて云はく「老夫老婦の意を思ふに，我が
心は荒塩に異なることなし」といふ。1乃ち比冶の里なる荒塩の村と云ふ。また丹波の里なる突
木の村に至り，槻の木に拠りて突きき。故，実木の村といふ。
また竹野の郡船木の里なる奈具の村に至りぬ。即ち村人らに謂りて云はく「此処に我が心なぐ
しく成りぬ」といふ。乃ちこの村に留まりつ。こは謂ゆる竹野の郡の奈具の社に　坐す豊宇加
能売の命そ。
　いわゆる天女伝承の型を持った話の一つである。ただし，この話の特徴は，天女と人間の若者との
結婚のモチーフはないことである。婚姻によって係累を生み出す，すなわち始祖伝承という形をとら
ずに，天女は老夫婦の養女となり，人間世界に滝留し，天上世界に帰ることもなく地上にあって神と
なる話となっている。その意味では一般的な天人女房護ではなく，また始祖伝承とも無縁であった。
（一般の天人女房謳には天女と別れて後，夫が天上世界に妻を追っていく七夕型の話型を持つものが
ある）。その代わりに天女は，豊宇加能売命という神になる神社の縁起讃になっている。
　言い方を換えれば沃上世界という異界から人間世界を訪れ，そこでさまざまな事が起こる，そうい
うところにこの話の中核があった。天女は，よく酒を醸iし，それを飲むと万病が癒えたという。その
ためこの天女を養女にした老夫婦は，この薬酒を求める人たちに応じてこれを売り，富み栄えるよう
になったという。またこの老夫婦の土地もいつの間にか肥沃になって豊かになった。
　おそらくこのような急激な変化をもたらしたのは，天女の力，異界の不思議な力のためであった。
説話の表層はそのように語る。この現実にない天女の異能の不思議な力が働いて老夫婦の家に財貨が
蓄積されていったのであった。しかし見方を変えてみると，新しい酒を醸iす技術，あるいは土壌を改
良し，灌概をおこなう新技術が天女によってもたらされこの家に富をもたらしたとも考えられる。い
わば丹後半島に先進の技術をもった人々がやって来て，このような革新がなされたのである。そうし
た歴史的現象を説話は，異界の，海彼の，常世世界からもたらされたという〈語り〉で語ってみせた
のであった。推測するにこのような話を，あるいは技術を運んでこの地にもたらしたのは，浦の喚子
の場合と同じく海人の人々であったにちがいない。
　ところで，なぜ突然老夫婦は，この天女の養女を追い出しにかかったのであろうか。一般には，
老夫婦が金持ちになり，傲慢となって，もはや天女を必要としなくなったと説明する。人間の身勝手
が生んだ悲劇ということになる。そのようにこの話を読んでもよいが，しかしいかにも唐突のように
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も思えるではないか。
　この点については前に書いたことがあるが，重複をおそれずに書いておく。一つの狭小な共同体に
おいては，閉じられた世界であるため，そこでは富は一定であり，裕福や貧困といったものの急激な
変化は起こりえない。なぜならそのような変化は，その社会を構成している共同体の破壊につながる
ことになるからだ。したがって急激な，しかも一方的な富の蓄積や貧窮の起こった時には，たとえば
民俗社会は，さまざまな説明，理由付けをして，この現実から目をそらそうとする。たとえば東北の
伝承に登場するザシキワラシがあの家から出て行った，あの家は狐愚きで狐が夜に余所の倉から財貨
を運んでくる，あの家に六部が泊まったが，出て行った姿を見た者は誰もいない。六部は殺され，そ
の所持金によって急に金回りがよくなった云云……といった説明がまことしやかに共同体の中でささ
やかれる。
　そうした世界において，突出した富の蓄積は，一つの罪障であると考えられたのである。天女はこ
うした罪を背負うことによって，その家から追放され，彷そ皇，流浪することになる。いわば蹟罪のた
めに漂泊することになる。これは見方を変えて言えば，流浪することがその稼れた罪をそそぐことに
なる。漂泊という苦痛と忍耐によって次第に天女の身体も魂も純化され，清明なものになっていくの
である。天女の彷径は，道行きに似て移動することが神に近づいていく行為となった。いわばその苦
しみは，神になるためのイニシエーションであったのである。属していた共同体を離れることで，天
女は老夫婦の養女から普遍的な神へと転生するのであった。
　このように考えればこの天女伝承の破格な性格もよくわかるであろう。人間の男との婚姻，子供
の誕生，天上への帰還，そういうこの伝承が本来持っているモチーフをこの伝承は必要とはしない。
なぜならこの天女は丹後半島に点在する豊宇加能売命を祭祀する神社の縁起伝承であったからであっ
た。
　豊宇加能売命の「豊」（トヨ）は，豊かなの義「宇加」（ウカ）は「ウケ」の音交替形で食物の義
すなわち豊かな稲の神（食物神）ということになる。天女がよく酒を醸し，土地を肥沃にすることの
できる能力は，このような神の前身が持っていたからであった。丹後半島部にはこのトヨウカノメを
祭祀する神社を延喜式内社に限ってみても一四社ある（3）。この一四社は勿論，豊宇加能売を主神と
して祭祀しているもので，この限定を外すとその数はもっと多くなるにちがいない。本文に沿って言
えば，「比治の里」を比沼の誤りとすると比沼麻奈井神社があり，「荒塩の村」を中郡峰山町荒山に比
定すると波弥神社があり，「契木の村」を中郡峰山町内記に比定すると名木神社があり，「竹野郡船木
の里」を竹野郡弥栄町船木に比定すると奈具神社があり，このように説話上のそれぞれの地に豊宇加
能売を祀る式内社が存在する。これらを地図上に落としてみるとおおむね竹野川に沿って日本海に面
した河口に近づいて行く。注目すべきは，奈具社のある弥栄町船木という地名である。
　舟木，あるいは船木の地は，全国的に広く分布しているが，尾張国山田郡，遠江国藁原郡，下総国
海上郡，近江国蒲生郡，美濃国本巣郡安芸国安芸郡，同国高田郡，丹波国氷上郡，伊勢国多気郡等，
今，思い出すだけでもその数は多い。船木の由来は，この地に居住した船木氏によるもので，船材と
なる材木を伐採し，造船に関わる船木部を統轄する氏族であった。この氏族の一派に伊勢船木直があ
る。この問題は，後に詳しく触れるが，先にあげた伊勢国多気郡の船木と豊宇加能売命が伊勢神宮の
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外宮の神として遷座することとは深い関わりがあるであろう。
　前にも一度触れたが，この天女伝承を携えて来た者は，日本海海域を活躍の場とした海人の人々で
あったろう。竹野川河口から船でこの川を遡行し，丹後半島内部まで達した人々であった。そして，
その伝承は，逆に海人の故郷である海に向かう世界，海彼の常世を希求するのである。しかし，そう
したところでこの伝承は終わっている。成長を止めてそこには別のベクトルがこの説話に働き，変容
しながら新たな世界を展開することになる。
　『日本書紀』応神三年十一月条に次のような記事が載せられている。
　処々の海人，言山彪きて命に従はず。則ち阿曇連が祖大浜宿禰を遣して，其の融彪を平げしむ。
因りて海人の宰とす。故俗人の諺に曰く，「さば海人」といへるは，其れ是の縁なり。
　日本各地の海人たちが騒擾を起こし，詔に従わなかった。そのため阿曇連の祖・大浜宿禰を派遣
し，この騒ぎを鎮圧させた。そこで彼を海人を統率する管掌者としたという記事である。つまり，五
世紀頃に阿曇氏によって全国に居住している海人が王権の傘下に入ったことを意味する。
　ところで，後世の記録であるが，『神道五部書』に伊勢神宮の外宮の鎮座縁起が載せられている。
今，その中から『倭姫命世記』からその一部分を引く。
　泊瀬朝倉宮大泊瀬稚武天皇即位二十一年丁巳冬十月，倭姫命の夢に教へ覚し給はく「皇太神
吾一所にのみ坐せば，御饅も安く聞し食さず。丹波の国の与佐の小見比治の魚井原に坐す道主
の子の八乎止女の斎き奉る御僕津神・止由居太神を，我が坐す国へと浴ふ」と謳へ覚し給ひき。
その時，大若子命を使に差して，朝廷に参り上らしめて，御夢の状を申さし給ひき。即ち天皇
勅して「汝大若子，使として罷り往きて，夫理奉れ」と宣らせたまひき。
　雄略天皇の二十一年十月に，倭姫命の夢に天照大神が教え諭して言うことには，「わたし（皇大神）
は，一所にのみ居るため食物も心安らかに食べることができない。丹波国（丹後国）の与謝の小見比
治の真奈井に住む道主の八人の乙女が潔斎して祀る御僕つ神・止由居大神（豊受大神）を，わたしの
居る伊勢国に来てもらいたいと思う」ということであった。こうして止由居大神（豊受大神），すな
わち豊宇加能売神を丹後から伊勢に遷座したという。
　このテキストの成立は鎌倉中期と推定されるから，これらの記事の真偽については確かなことを言
うことはできない。ただ興味深いことは，『日本書紀』雄略天皇二十一年条にはこのような記事は存
在しないことである。その代わりすでに触れた浦の嶋子の伝承が二十二年に載せられている。つま
り，浦の嶋子の伝承とこの天女流窟のそれは，海人の人たちが伝えたもので，同じ根から始発してい
ると考えられよう。そのような地方の伝承が五世紀後半の雄略天皇の御代に中央に伝えられていると
いうことだ。水野祐は，浦の嶋子の伝承が中央に伝えられ，また豊宇加能売命の伊勢遷座が行われた
要因は，五世紀初頭に起こった海人の騒擾に連動していると推定している。そしてこの時期に丹後半
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島の海人の一部が伊勢湾に移住させられていると述べている。おそらく歴史的にはそうであるかもし
れない。
　問題は，本文に出てくる「丹波の国の与佐の小見比治の魚井原」で，この地には比沼麻奈為神社が
あることである。勿論すでに述べたようにここは，天女伝承の始発の地であり，社の主神は，豊宇
加能売命であった。とすると，なぜ伊勢の天照大神は，この丹後の女神を伊勢に招きたいと思ったの
であろうか。水野の言うように，これを歴史的事件として理由付けができたとしても，そこにはもっ
と別な神話的ヴェクトルが働いてはいないであろうか。これまで見てきたように天女は海彼の世界，
常世という理想世界から丹後国へ訪れた女神たちであった。つまり，浦の嶋子伝承の亀比売の如く豊
宇加能売もまたこの地を訪れ，この現実世界を変換させる存在であった。
　言い方を変えて結論を急げば，丹後半島の海は，常世という異界に接した入口であり，そうした神
話的トポスをヤマトの中央も伊勢国も熟知していたのであった。ヤマトの中心，それを言い直せば王
権であり，神の国の中心と言えば伊勢国である。いわばそのような中心の世界へ向けて周縁に居ます
女神，豊宇加能売は，旅立つのである。実は，このような女神あるいは女性が，丹後半島という周縁
の地から中心へ向けて移動するのは，この話だけではなかったのである。
四　異界の女神・女性たちが往く
　象徴的な話から始めよう。丹後半島の海岸線に「間人」という地名の漁港がある。竹野郡丹後町問
人で，前述した天女伝承の色濃い竹野川のすぐ西側に位置するところである。「問人」と表記して「タ
イザ」と読む。平城京から出土した木簡に「丹後国竹野郡間人郷土師部乙山中男作物海藻六斤」とあ
り，この地から海藻が貢進されていたことがわかる。また『日本紀略』延長七年（九二九）十二月
二十四日条に「渤海国入朝使文籍大夫斐謬著丹後国竹野郡大津浜」とあり，渤海使の漂着した大津浜
は，この間人の地であるという。
　いずれにしろこの地は，古くから韓半島や中国との往来のある土地であった。「間人」をタイザと
読む由来には次のような伝承がある。六世紀末，聖徳太子の母であった穴穂部間人皇后は，蘇我氏と
物部氏の抗争に巻きこまれるのを恐れ，この地に一時避難したという。後にこの乱が平定され，皇后
はこの地から「退座」して斑鳩宮に戻られた。そこでこの地を「間人」と書き，タイザというように
なった。
　たわいのない地名起源謬ではあるけれども，高貴な女性がこの土地にやって来て，また戻っていっ
たという伝承は，亀比売や一般的な天女伝承と同工異曲の構造をもっている。ただし海彼の世界では
なく，ちょうど合わせ鏡のように中央の都に帰っていったのである。丹後半島部を核として女神や女
性が往来する，そのようなトポスとしてこの地が幻想されていたといってよい。
　『日本書紀』垂仁天皇五年十月条に，狭穂彦とその妹で，后であった狭穂姫との謀叛が発覚し，兄
妹は火の中で死ぬ。その間際に狭穂姫は，次のようなことを述べている。
「…　死ると難も，敢へて天皇の恩を忘れじ。願はくは，妾が掌りし后宮の事は，好仇に授け
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たまへ。丹波国に五婦人有り。志並に貞潔し。是丹波道主王が女なり。（道主王は，稚日本根子
太日日天皇の子孫，彦坐王の子なり。一に曰はく，彦湯産隅王の子なりといふ）抜庭に納れて，
后宮の数に盈てたまふべし」とまをす。天皇，聴したまふ。
　丹波道主王は，開化天皇の御子，彦坐王の息子である。彼は，崇神天皇の時に四道将軍の一人とし
て丹波に派遣され，この地で五人の娘をもうけたと考えられる。その五人の娘を垂仁天皇の後宮に入
れて欲しいと，狭穂姫は，臨終において遺言するわけである。
　はたしてこの系図関係を歴史的な事実として信じてよいものであろうか。門脇禎二は，彦坐王を丹
波（丹後）と王権とを結びつけるために創り出された架空の人物と見ているω。とすると，何故に
垂仁天皇の后に丹波道主の娘が，それも五人の女性が選ばれなければならなかったのか。五人とは，
日葉酢媛淳葉田壇入媛真砥野媛葡項入媛竹野媛である。この中で日葉酢媛は后となり，淳葉
田現入媛真砥野媛葡瑳入媛の三人が妃となった。竹野媛は，「形姿醜きに因りて本土に返しつか
はしたまふ」という。彼女は，これを差じ，自ら死を選んだと記されている。これはいわば説話上の
語りで，木花佐久夜毘売・石長比売神話の焼き直しであろう。むしろ五人の娘の中で末妹の竹野媛こ
そがこの系譜でもっともリアリティーを持っているように思う。なぜならその名前が丹後の在地性を
表しているからである。「竹野」は，丹波国竹野郡という地名を冠した媛であり，否，竹野川流域に
生まれた豪族の娘であった。想像をたくましくすればその川の水を祭祀する巫女であったろう。奇
妙なことに開化天皇紀の条に，やはり丹波から宮室に入った丹波大縣主・由碁理の娘に丹波竹野媛
（古事記）がいる。同一の女性と考えられないから代々この地を治める豪族の娘で，巫女となって水
神に奉仕する者を地名を冠してそう呼んだという可能性がある。勿論このような女性を宮室に入れ
るのはヤマト王権の地方掌握支配の常套手段であった。考古学の上では，この竹野川流域には，全
長一九〇メートルの神明山古墳，一九九メートルの銚子山古墳一三ニメートルの蛭子山古墳等，か
なり大きい前方後円墳が点在しており，それなりの大きな勢力が存在していたのである。
　とすれば五人の姉妹が同時に一人の天皇に嫁する（古事記では二人）この記述の信葱性は，かなり
怪しい。しかし，それが虚構であるとしても，このような系譜が記されてくるところにヤマトがいか
に丹後のこの地域を重視していたかがわかるであろう。この地の重要性は，一つは大陸との間近な関
係にあった。若狭と共にここには濃密な対外交流の場があり，新しい文化や文物の入り口となった。
いわばこの地は，海彼の世界と深いつながりを持つ地域であり，一方ではそれは常世への幻想とな
り，他方では大陸の文化への憧憬となったわけである。
　前章で述べたように豊宇加能売神の前身は天女で，異界から丹後半島を訪れ，そしてそこから伊勢
へ召されていった。豊宇加能売は，丹後から神の中心の世界へ，丹波道主の娘五人は，天皇の許へ，
それは，この地の女性が持つ異界性のためであった。そうした異界の呪力を垂仁天皇もまた欲したの
である。いわばそのように理解しない限り，五人の女性が宮室に入るといった話が創り出されるはず
がない。
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五訪れる神と人
　丹後半島にはさまざまな神や人が訪れている。その代表的なものが徐福とアメノヒボコであろう。
この他，竹野郡網野町浜詰には，延喜式内社・志布比神社がある。この地は，アメノヒボコの子孫で
ある田道間守が垂仁天皇三年に「非時香菓」（トキジクノカクノコノミ）を求めて常世国に旅だち，
又戻ってきたところであるという伝承がある。不老長生のカクノコノミは「橘」（タチバナ）のこと
で，橘（キツ）にあやかって木津という地名が残されているといわれる。この地には後代のことであ
るが，人魚の肉を食べた娘が八百比丘尼となって八百歳を生きたという，若狭と同様の伝承がある。
いわば海の向こうに常世を幻想する強い眼差しを育む土地柄であった。
　そのような土地に徐福の来訪伝承があってもおかしくはない。与謝郡伊根町字新井に新井崎神社が
あり，秦の始皇帝の命を受けて，徐福が童男童女を引き連れて東方の蓬莱国を求めてやって来たとこ
ろという。不老不死の霊薬を探しに来たというわけであり，すでに序のところでこのような伝承が熊
野にもあったことを述べておいた。熊野の海が常世国に向き合っていたように丹後の地もまた常世へ
の入口にあたっていたわけである。この神社は，地元では童男童女宮とも呼び，徐福が落ち着いた場
所であるといわれている。
　しかし熊野の常世幻想とまったく同じかというと，そこには大きな差異がある。熊野の海の彼方に
は，古代，荘漠とした海の世界だけで，日本海のように対岸に韓半島や中国といった現実の異国が
あったわけではない。逆にいうと丹後半島部の常世への憧憬は，常にそうした異国を意識するもので
あり，人々の移動と文物の移動，つまり交易の世界が基層部にあった。具体的な例証をあげれば，丹
後半島部の西側に函石浜遺跡（熊野郡久美浜町）がある。ここから西暦九年から二十三年まで続いた
新王朝によって鋳造された銅銭いわゆる「貨泉」が出土している。つまり，この地域には，大陸か
らの人々や物の往来が行われていたことがわかる。そうした交易を背景として徐福伝承というありそ
うにない伝承が大きな意味を持ってくるのである。
　そうした典型的な説話がアメノヒボコ伝承であった。
　アメノヒボコ（古事記では天之日矛，日本書紀には天日槍と表記する）の中心的な本拠地は，出石
である。出石郡出石町宮内字芝地にアメノヒボコを祭祀した延喜式内社で但馬国の一宮である出石神
社がある。丹後国でアメノヒボコを祭祀している式内社は，舞鶴市東舞鶴字北吸の三宅神社だけであ
る。しかし前述したタヂマモリや三宅神社の「三宅」は三宅氏からきているので，いずれもヒボコの
後喬がこの地域に住みつていたことを物語っている。
　アメノヒボコ伝承を『古事記』からとり上げる。
　また昔，新羅の国主の子ありき。名は天之日矛と謂ひき。この人参渡り来つ。参渡り来つる
所以は，新羅国に一つの沼あり。名は阿具沼と謂ひき。この沼の辺に，一賎しき女書寝しき。
ここに日虹の如く耀きて，その陰上に指ししを，また一賎しき夫，その状を異しと思ひて，恒
にその女人の行を伺ひき。故この女人，書寝せし時より妊身みて，赤玉を生みき。ここにそ
の伺へる賎しき夫，その玉を乞ひ取りて，恒に裏みて腰に著けき。この人田を山谷の間に営り
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き。故，耕人等の飲食を，一つの牛に負せて山谷の中に入るに，その国主の子，天之日矛に遇
逢ひき。ここにその人に問ひて日ひしく，「何しかも汝は飲食を牛に負せて山谷に入る。汝は必
ずこの牛を殺して食ふならむ」といひて，すなはちおの人を捕へて，獄囚に入れむとすれば，
その人答へて日ひしく「吾牛を殺さむとにはあらず。唯田人の食を送るにこそ」といひき。然
れどもなほ赦さざりき。ここにその腰の玉を解きて，その国主の子に幣しつ。故，その賎しき
夫を赦して，その玉を将ち来て，床の辺に置けば，すなはち美麗しき嬢子に化りき。0シりて婚
ひして嫡妻としき。ここにその嬢子，常に種種の珍味を設けて，恒にその夫に食はしめき。故，
その国主の子，心奢りて妻を署るに，その女人の言ひけらく，「凡そ吾は，汝の妻となるべき女
にはあらず。吾が祖の国に行かむ」といひて，すなはち蠣に小船に乗りて逃げ渡り来て，難波
に留まりぬ。ここに天之日矛，その妻の遁げしことを聞きて，すなはち追ひ渡り来て，難波に
到らむとせし問，その渡の神，塞へて入れざりき。故，更に還りて多遅摩国に泊てき。
　この後にヒボコの後喬氏族の系譜と招来物が語られている。この説話は，応神記の条に入っている
が，子孫の多遅摩毛理の説話が垂仁記のこととして出てくるので，これは編集上に錯誤があったと思
われる。もっとも説話は「昔」というテンスで書かれているので矛盾がないといえばそのようにも
読めよう。
　これに対して，『日本書紀』にも同工異曲の話が載っている。ただしアメノヒボコの新羅国での物
語の部分は皆無で，垂仁紀の条に出てくる。記紀で異なる大きな点は，ヒボコの出石に落ち着くまで
の経路である。『古事記』は妻のアカルビメを追って瀬戸内海を経由して難波にやって来ている。し
かし渡の神に遮られ，戻って日本海経由で出石に入っている。『日本書紀』は，播磨国の宍粟邑，淡
路の出浅邑，近江国の吾名邑，若狭国を経て但馬国の出石に入っている。興味深いのは『播磨国風土
記』にもヒボコの伝承があり，葦原志挙乎や伊和大神との国占めの争いが書かれている。そのコース
を見ると，揖保郡揖保里条・宍粟郡川音村奪谷・同郡柏野里伊奈川・同郡波加村・同郡御方里・神崎
郡多駝里糠岡等が出てくる。必ずしも直線的ではないが，活躍の場は，宍粟郡が中心でその北部は但
馬国であった。『播磨国風土記』には，「御方の里。御形と号くる所以は，葦原の志許乎の命，天の日
槍の命と，黒土の志圷嵩に到りまし，各，黒葛三条を以ちてtみ足に着けて投げたまひき。ホ時，葦
原の志許乎の命の黒葛は，一条は但馬の気多の郡に落ち，一条は夜夫の郡に落ち，一条はこの村に落
ちき。故れ，三条と日ふ。天の日槍の命の黒葛は，皆但馬の国に落ちき。故れ，但馬の伊都志の地を
占めて在しき」とあり，ヒボコが宍粟郡を経由して出石に入ったことも考えられよう。
　出石神社の近くを出石川が流れているが，この河川はやがて丸山川に合流し，丹後半島近くの日本
海に注いでいる。このように考えると，アメノヒボコ説話は，これを奉祭していた渡来集団の始祖伝
承で，三品彰英が言うように長い間にかなり日本化した内容になっていったのであろう（5）。いくつ
もの出石へのルートは，分派していたいくつもの集団があって，それぞれが異なるルートを通って出
石を目指したと想像される。もしかすると，『播磨国風土記』の太平洋から宍粟郡を通り，但馬に達
したという伝承は，逆で日本海の丸山川河口から遡行する形で，出石にも，そして播磨にも達したと
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推定することもできよう。しかしながらこのヒボコの地方巡歴は，何を意味するものであろうか。
　たとえば『日本書紀』の近江に立ち寄ったところに「近江国の鏡村の谷の陶人は，則ち天日槍の従
人なり」と記述に注意しよう。ヒボコの集団の中に新しい大陸の窯業技術を持った人々が混じってい
たのである。（近江国・蒲生郡龍王町にアメノヒボコを祭祀した鏡神社がある）。あるいは次のような
伝承が出石の地元にはある。アメノヒボコが出石に落ち着いた頃，この地（豊岡盆地）は，泥水に満
ちた入江湖であったという。そこでヒボコは出石の銑鈷山の鉄を採掘して土木工事に必要な道具を作
り，円山川河口を塞いでいた瀬戸の岩を切り開いて海に流したという。こうして豊岡盆地が生まれ，
豊かな土地となったという。（出石神社はその盆地に創設された）。
　このような伝承はt日本各地に見られ，その土地の開発の始発を語るものであった。したがってそ
れが事実か虚構か，といった問題はここでは棚上げにされるべき話である。ただし，この話から見え
てくるものは，鉄の採掘鉄の精錬，鉄の加工，そして農業を中心とする灌概工事の新しい技術が話
の深層において語られていることである。そのように見れば，アメノヒボコの巡歴した近江国や播磨
国宍粟郡は，製鉄遺跡が濃厚に分布する地帯である。大平茂によれば出石町入佐山三号墳からは約
一五〇グラムの砂鉄が鉄斧・鉄鎌と共に出土しているという（6＞。この古墳の築造年代は，四世紀後
半頃であり，この時期には渡来系の製鉄技術が入ってきていたことを伺わせる。あるいは竹野町鬼神
谷遣跡は五世紀後葉あら六世紀前葉のもので，そこから鉄倖が出土しており，鍛冶に関わる遺構と考
えられている。
　つまり，アメノヒボコという渡来系集団は，大陸の新技術を持った殖産的なテクノクラートであっ
たといっても言い過ぎではない。興味深いことにヒボコの巡歴コースは，殖産的な性格を濃厚に持っ
た秦氏一族の居住地と重なる。大平も出石町袴狭遺跡の発掘で「秦磐」と書かれた墨書土器が発見さ
れたと述べている。
　あるいは井上満郎が言うように『播磨国風土記』のヒボコの活躍の舞台は，西播磨地域に偏ってお
り，そこは秦氏の濃密な居住地と重なるのである⑦。残念なことに当風土記には，明石郡は欠落し
ているけれども，おそらくそこには秦河勝に関わる秦の始皇帝の子孫・弓月君を祭祀する大避神社
（赤穂市坂越）の記述があったにちがいない。この社は京都太秦の広隆寺に付属していた大酒神社と
同じで，ここでは秦河勝を祭神として祀っている。いわば殖産・航海の神として大避神社は秦氏の氏
神的性格を持っていたのである。そして大避，太酒等の地名が千種川流域に分布していることから秦
氏の居住とアメノヒボコの活動ルートは不思議にも重なるのである。おそらくヒボコ集団は，ここで
も良質な鉄を求めて伊和大神や葦原志許乎と戦ったのであった。
　最後にアメノヒボコの招来した神宝について触れておく。「日本書紀』は，葉細珠・足高珠・鵜鹿
鹿赤石珠・出石小刀・出石槍・日鏡・熊神無・胆狭浅大刀の八種で，呪具や武器類であった。これに
対して『古事記』は，玉津宝の玉・浪振る領巾・浪切る領巾・風振る領巾・風切る領巾・奥津鏡・辺
津鏡の八種で，呪具・布・武器である。おそらくこれらのものは，ヤマトにはない新しい技術や素材
によって作られたもので，そのために神宝と呼ばれたのであった。注目すべきは『古事記』の「浪振
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る領巾・浪切る領巾・風振る領巾・風切る領巾」で，この呪具あるいは祭具は，ヒボコ集団の移動す
る航海の技術，造船の技術に関わるものであったろう。渡来人の優れた航海技術とその知識があって
初めて海上移動は可能であった。その意味ではヒボコ集団は，一方で海人の集団と深い交渉をもって
いたにちがいない。海から河口を越えて河川を遡行するかたちで内陸深く入りこむことができたの
は，海人たちの協力があって初めて実現できたのである。このことに関わる興味深い伝承が『日本書
紀』垂仁天皇八十八年の条に，上記の神宝の他に，実は「出石の小刀」があり，アメノヒボコの曾孫・
清彦はこれを隠して献上しなかった。ところが天皇の御前で酒を賜ったおり，隠していたこの小刀が
抱から出てしまった。天皇はこれを餐めて献上させ，石上神宮の神庫に収めさせた。しかしそれは後
に神庫から忽然と消え失せたため清彦に詰問した。すると，「昨夕に刀子自然に臣が家に至り明旦に
失せぬ」と答えたという。
　天皇，則ち憧りたまひて，且更覚めたまはず。是の後に，出石刀子，自然に淡路島に至れり。
其の島人，神なりと謂ひて，刀子の為に祠を立つ。是，今に祠らるるなり。
　ある意味ではたわいもない説話である。しかし，神話的な文脈で読むと，ここには重要な歴史的事
実が二つ隠されていると思う。ヒボコが瀬戸内海を東へと上って来た時天皇は，「播磨国の宍粟邑，
淡路島の出浅邑，是の二邑は，汝任意に居れ」と，天皇から領有を許された所であった。ヒボコはこ
れを断り，出石に落ち着くことになるわけだが，刀子は，この場所に戻っていったことになる。
　一つはこの刀子の戻っていった具体的な場所の問題である。現在，淡路島洲本市由良生石崎に出石
神社があり，これが刀子を祭祀した社ということになっている。行ってみると断崖絶壁の小高い所に
社はあった。この付近には岩礁が多く，漁民たちには危険な海域であるという。かつてはこの社には，
磯伝いでしか行けないような所で，海から詣でる神社，海上から信仰するものとして，この地の漁民
の尊崇を受けていたのである。調べてみると，洲本市のすぐ隣接して三原郡南淡町がある。ここは『和
名抄』に見える「阿万郷」に当たる。「阿万」（アマ）は海人で，その集団の根拠地であり，平城京出
土の木簡に，天平宝字年間（七五七～七六五）に阿万郷から調塩が納められていることが知れる。つ
まり淡路の重要な根拠地にこの刀は還ったことになる。そう言えば丹後半島にも熊野郡海部郷加佐
郡凡海郷があった。おそらく前者は丸山水系を，後者は由良川水系に関わるアメノヒボコ集団と海人．
集団の緊密なネットワークを語るものであった。
　二つに，他の献上された神宝に対して，この刀子を清彦が1昔しんで差し出さなかったのは，このテ
クノクラートの集団が製鉄を中心とした生業を重視していたことと深い関係があると想像される。
　丸山川河ロに発達した津居山港一帯は，アメノヒボコ集団の勢力圏でありながら，この古代からの
天然の良港近くには，延喜式内社・海神社が左岸に，国史見在社・絹巻神社が右岸にあたかも対をな
すように鎮座している。海神社の祭神は，大綿津見命だが，海部直の祖である建田背命を祭祀すると
もいう。同様に絹巻神社にも海部直命が祭祀されている。こうして海人の人々と天日槍の渡来集団
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は，殖産とそれによって生産された物資の交易という結び付きによってこの地に繁栄をもたらしたも
のと思われる。その証拠に中央政府は，承和九年（八四二）に海神社を官社とし，貞観十年（八六八）
に従五位上に叙位している。まさに丸山川は，交易，流通の道であった。
　つまり，それほどにこの地域は中央から見ると重要な所であったのである。たとえば『古事記』に
は，「西の方に国あり。金銀を本として，目の炎耀く種種の珍しき宝，多にその国にあり」とあり，『日
本書紀』にも「袋に新羅王波沙寡錦即ち微叱己知波珍干岐を以ちて質とし，伍りて金・銀・彩色と
綾・羅・練絹をもたらして，八十艘の船に載せ，官軍に従はしむ」と記されている。まさに新羅国へ
のそうした幻想，憧憬は，説話のレベルでは浦嶋伝承で蓬莱の世界を「その地は玉を敷けるが如し。
閾台は瞭映え楼堂は玲瀧けり」と描くことと軌を一にすると思う。おそらくアメノヒボコ伝承の深層
には，そうした同様の幻想があったことになろう。
　以上のように丹後半島部は，大陸の新しい文化や文物が渡来の人々と共にもたらされる，ヤマトの
表玄関の役割を果たしてきた。都から遠い周縁の地ではあったけれども，海彼の，そして常世の世界
へと開かれている，そういう場所としてさまざまな伝承世界を生み出したのである。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　注
（1）水野祐『古代社会と浦嶋伝説』上・下巻　雄山閣。1975年
（2）同上。
（3）下出積与『古代神仙思想の研究』吉川弘文館。一九八六年
（4）門脇禎二『日本海域の古代史』東京大学出版会。一九八六年
（5）三品彰英『日鮮神話伝説の研究』（『三品彰英論文集』第四巻所収）平凡社。一九七二年
（6）大平茂「天日槍伝承と兵庫県日本海地域の考古学」（『原始・古代の日本海文化』所収）同成社。
　二〇〇〇年
（7）井上満郎『古代の日本と渡来人』明石書店。一九九九年
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第二編　スサノヲの末高
　　　　　一悪の創造力について
はじめに
　スサノヲノは不思議な神である。『古事記』，『日本書紀』に現れるイザナキ・イザナミ，そしてア
マテラスやオホクニヌシ等，いずれの神も，その性格，神話的機能は明晰で，わかりやすい。ところ
がスサノヲの場合，天つ罪を犯し天上界から追放される憎むべき破壊的な神であるかと思うと，一方
ではアマテラスに恭順を表し，草薙剣を献上したり，窮地にあるクシナダヒメを八俣大蛇から救済す
る英雄的な神であったりする。その神話的機能は右にあげた神々のようには透明度が高くないように
思われる。その性格も混沌としており，むしろそこにこの神の特性があるようにさえ見える。
　この小論は，そうしたスサノヲの特性が，後世にどのように変貌をとげ，受容されていったかを検
証するために企図されたものである。なお最近，川村湊の件頭天王と蘇民将来』という著書が刊行
された（1＞。そこでは牛頭天王の由来やその説話の源流が韓半島にあることを詳細に分析されている。
そうした研究成果が踏まえながら小論は，スサノヲが中世神話の中でどのように変容していったか
を，別の角度から実証したい。
一　『備後国風土記』逸文の蘇民将来神話
　『備後国風土記』逸文のなかに次のような神話が残されている。
　備後の国の風土記に曰はく，疫隅の国社。昔，北の海に坐しし武塔の神，南の海の神の女子
をよばひに出でまししに，日暮れぬ。彼の所に将来二人ありき。兄の蘇民将来は甚く貧窮しく，
弟の将来は富饒みて，屋倉一百ありき。裳に，武塔の神，宿庭を借りたまふに，惜みて借さず。
兄の蘇民将来，借し奉りき。即ち，粟柄を以ちて坐と為し，粟飯等を以ちて饗へ奉りき。裳に
畢へて出でませる後に，年を経て，八柱のみ子を率て還り来て詔りたまひしく，「我，将来に報
答為む。汝の子孫其の家にありや」と問ひたまひき。蘇民将来，答へて申ししくt「己が女子と
斯の婦と侍ふ」と申しき。即ち詔りたまひしく，「茅の輪を以ちて，腰の上に着けしめよ」との
りたまひき。詔の髄に着けしむるに，即夜に蘇民の女子一人を置きて，皆悉にころしほろぼし
てき。即ち，詔りたまひしく，「吾は速須佐雄の神なり。後の世に疫気あらば汝，蘇民将来の
子孫と云ひて，茅の輪を以ちて腰に着けたる人は免れなむ」と詔りたまひき。
　いわゆる牛頭天王の縁起といわれている伝承である。しかし，この本文には「牛頭天王」の名称は
まったく現れない。登場する神は，武塔神あるいは速須佐雄神（スサノヲノカミ）と呼称される神で
ある。しかも本文を読んでみると，論理的につながらない箇所，曖昧な表現があり，そこをどう解釈
するか，大きな問題になる。
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以上の点を考慮して，問題点を整理すると次のようになる。
?
C
D
E
F
G
武塔神とは何者か。記紀には現れない名称で，それがスサノヲと本当に同一の神であるか。
もし同一神であるとすればそれは『備後国風土記』成立の時代からそのように考えられてい
たのか。それともこの部分は後世に書きこまれた中世的な神話理念による変容の結果なのか。
この説話に出てくる「将来二人ありき」と書かれた兄弟の兄は蘇民将来と名付けられている
が，弟の将来のフルネームはあったのか。
一族は蘇民将来の女子だけが助かり，父・将来やその妻は，この神を歓待したにもかかわら
ず，なぜ殺されねばならなかったのか。
この神は「北の海に坐しし」とあり，「南の海の女子」に求婚に出かけていくが，「北の海」あ
るいは「南の海」は何を象徴しているのか。
武塔神，スサノヲノカミが牛頭天王に変容していくのはなぜか。そしてそれはいつの時期から
か。またこの存在はいかなる者か。
牛頭天王はいかなる神によって造型されたか。
　七項目の疑問点を掲げた。
　まずAの「武塔神」について考える。吉田東伍の『大日本地名辞書』では，「武塔」を「タケアラ
ラギ」と和風に訓んでいる。『風土記逸文注釈』は，これを否定し，この神が外来神であると規定し，
借音表記「ムトフ」と訓むのが妥当であろうと述べている（2）。そうした立場から最も早い時期にこ
の神が朝鮮由来の神であると指摘したのは，肥後和男であった（3）。「武塔」（ムトフ）は，古代朝鮮
の巫を「ムダン」あるいは「ムーダン」と呼ぶことから，そうした古代朝鮮のシャーマンが祭祀する
神の面影を基層に持っていると見るのである。そのように考えればEのこの神が「北の海に坐しし」
という記述は納得がいく。
　まさに朝鮮半島に由来する神が，「南の海」（後には龍宮）の女神に求婚に出かける途次，備後国の
蘇民将来の家に立ち寄ったという筋書きが成立する。
　すると，Aの武塔神がスサノヲノカミと同一神であるという言説とはどのように結びつくのか。
『日本書紀』の一書に次のような挿話が載せられている。
　既にして諸神，素菱鳴尊を噴めて曰く，「汝が所行甚だ無頼し。故，天上に住るべからず。亦
葦原中国にも居るべからず。急く底根之国に適ね」といひて，乃ち共に逐降ひ去き。時に，森
ふる。素菱鳴尊青草を結束ねて笠蓑として，宿を衆神に乞ふ。衆神の曰く，「汝は躬の行濁悪
しくして，逐ひ訥めらるる者なり。如何ぞ宿を我に乞ふ」といひて，遂に同に距く。是を以ち
て風雨：甚しと錐も，留休むこと得ずして辛苦みつつ降る。爾より以来，世に笠蓑を著て他人の
屋内に入るを諦む。又束草を負ひて他人の家内に入るを諄む。此を犯す者有らば必ず解除を
債す。此は太古の遺法なり。
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　スサノヲが天上界でアマテラスと敵対し，乱暴狼籍を働き，そのために追放される場面である。流
言商される途中，風雨にさいなまれ諸神に一夜の宿を乞うが断られる。どこかこのモチーフは，蘇民将
来の話に似ていなくもない。ただ興味深いのは，『日本書紀』はこうした追放劇に『古事記』のよう
にストレートに出雲に降った物語だけを用意していたわけではない。一書に次のような話がある。
　素菱鳴尊の所行無状し。故，諸神，科するに千座置戸を以ちてして，遂に逐ふ。是の時に素
菱鳴尊，其の子五十猛神を帥ゐ，新羅国に降り到り，曾F茂梨の処に居す。乃ち興言して曰はく，
「此の地は吾居らまく浴せず」とのたまひt遂に埴土を以ちて舟を作り，乗りて東に渡り，出雲
の簸の川上に在る鳥上峰に到ります。
　スサノヲは直接出雲の斐伊川の上流に天降ったのではなく，最初，新羅国に降ったが，その地には
落ち着くこととできず，東海（日本海）を舟で渡り，出雲国にやって来たというのである。神話的な
文法に当てはめていえばこのような回りくどい説明は，後世，伝承を改窟して作られた筋書きである
にちがいない。おそらくスサノヲノカミは，新羅からの渡来者集団がもち斎く神で，日本海沿岸部か
ら内陸部の須佐に拠点をおいた信仰がその原初的な姿であったろう④。一説によれば「曾F茂梨」
のソシモリは，牛の頭という古代韓国語であるという。（この点については後に述べる）。『日本書紀』
第入段ヤマタノヲロチの話で，一書の第三ではヲロチの頭を斬り，腹を割く剣を「韓鋤の剣」と言っ
ている。つまり韓国から持ち来たったという由来の剣ということになる。
　このように考えると，出雲に根付いたスサノヲの信仰がt備後国の内陸部（疫隅の国社。広島県芦
品郡新市町戸手）に伝播するのはそれほど不思議なことではない。（疫隅の国社のすぐ近くを芦田川
が流れている。この川は後に触れるが，靹の浦近くにそそいでいる）。スサノヲが天降った出雲の鳥
上峰はそれほど遠い距離にあるわけではないからである。したがって武塔神がスサノヲノカミである
という伝承（B）は，古代の古い伝承を伝えていると推定することができる。ついでに述べておくと，
『日本書紀』のスサノヲの天降ったというヴァリアントに「是の時に素菱鳴尊，安芸国の可愛の川上
に下り到ります」という一書がある。安芸国は，備後国に隣接する地域である。出雲の文化が様々な
かたちで太平洋側に伝播していたことは充分に想像できることであろう。
二　糠れた神から悪の神へ
　すでに引用したスサノヲの流窟の場面にはスサノヲを「為行甚だ無状し」（第七段正文），「所行甚
だ無頼し」，「行濁悪しくして」（一書の第三）といった定型的な表現が頻出する。つまりこの神は，
暴虐な，稼れた所業を重ねることによって罪（ここでは共同体を害するいわば宗教的な罪）を得て追
放されるわけである。したがって必ずしもスサノヲ自身が悪神として描かれているわけではない。
神々の世界の秩序を破壊し，混沌世界に堕しめたために稼の罪を受け，その世界から祓われるのであ
る。
　武塔神が「夜に蘇民の女子一人を置きて，皆悉にころしほろぼしてき」という行為もその情け容赦
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のない残虐さが投影されているとみてもよいが，そこにあるのは，強欲の弟・将来への怨みであり，
客人神を歓待しなかったために神から与えられる崇りと考えればこの神がまだ悪のデモーニッシュな
力に目覚めたわけではない。強欲な繊れた人間に対する罰でしかなかったのである。
　ところで，『備後国風土記』逸文では，まだ牛頭天王の信仰に習合していった気配はない。この中
世期に現れる牛頭天王という存在（F）はいかなる者なであろうか。一般には牛頭天王は，元中国の
新彊省和閲にある牛頭の形をした山に熱病に効く栴檀が自生していることから，この山を熱病に御利
益のある神が住んでいると考えられていた。それがインの密教と習合し，釈迦が多くの経典を生み出
し，説法をおこなった仏教の聖地，祇園精舎を守護する神と考えられるようになったという。牛頭天
王が注目され，信仰の対象になる下地は，おそらく『日本三代実録』の貞観五年（八六三）条に初め
て記録された御霊会と呼ばれる宗教儀礼であった。御霊とは，政治的な敗残者，冤罪によって非業の
死を遂げた者や不慮の災害によってこの世に未練を残している者の霊をいい，それが原因で疫病自
然災害をもたらすと考えられていた。この救われない怨みをのこして亡くなった魂を鎮め，慰撫する
のが御霊会で，京都・神泉苑で始められたのを嗜矢とする。貞観五年五月二十日に行われた御霊会に
は，崇道天皇（早良親王），伊予親王，藤原夫人，観察使橘逸勢文屋宮田麻呂の六名の御霊があ
げられ，当時流行した疫病はそれらの入々の崇りが原因であるとされたのである。こうした社会的
不安と御霊への畏怖から，やがて祇園精舎の守護神である牛頭天王がクローズアップされてくる。疫
病や災害から守ってくれるはずの役割が逆にそれらを引き起こす神として崇められ，信仰の対象に
なっていった。こうした懲罰的傾向は，牛頭天王の呪力が強ければ強いほど，つまり疫痩が狙狐を極
めるほど，またそれを解消，沈静化する力を発揮してくれるという転倒した論理を生んでいく。否定
による肯定，悪による新たな世界の創造，そういう中世的主題がこの神を前面に押し出すことにな
る。いわばこのアンヴィバレントな論理構造は，武塔神にしてスサノヲノカミの稼と暴虐さを継承
習合することになる。そしてこの力の論理は，稼であるよりもデモーニッシュな悪の力を拡大，肥大
させることになった。
　ここに牛頭天王とスサノヲが同体であるという中世的な新しい宗教的イコンが完成する。おそらく
このような神学を完成させたのは，『備後国風土記』逸文として切り出された元のテキストである『釈
日本紀』を編んだト部兼方・兼賢父子であった。（5）鎌倉末期に成立したこの『日本書紀』の注釈の
集大成によって，スサノヲ神話は大きく変容の舵を取ることとなったのである。
　蘇民将来の神話について，このテキストの巻七「素菱鳴尊乞宿於衆神」は，「先師申云。此則祇園
社本縁也」と述べている。そして「祇園社三所者。何神哉」という問に答えて「武塔天神者素…i薯鳴尊。
少将井者号本御前。奇稲田姫欺。南海神之女子今御前歎。」という。これは祇園感神院（八坂神社の
前身）において行われる祇園祭のことで，後に「少将井」は牛頭天王の妻・波梨采女という名称を与
えられ新しい牛頭天王の中世神話が立ち上がってくるのである。
　またこの祭において牛頭天王に粟飯が供えられるのは蘇民将来神話の伝承によるものであると指
摘している。あるいは祇園神殿の下には竜宮に通じる穴が存在し，これはスサノヲが南の海の神の女
子を妻問いにいったことに由来するとも述べている。こうして牛頭天王・スサノヲ同体の祇園祭が論
186
理，整備化され，祇園信仰が祇園感神院（八坂神社）から全国に発信されていくことになった。
　ちなみに八坂神社のこうした信仰は，逆流するように瀬戸内海をネット・ワークとして西に向かっ
て広がっていったように見える。備後国の一地方に伝承された蘇民信仰が，今度は姿を変えて逆輸入
するような形で西へ向かう。八坂神社と疫隅の国社（素菱鳴神社）の間には，牛頭天王信仰の拠点と
なる播磨国・姫路市の広峰神社，備後国の靹の浦にある沼名前神社がその地域のセンターとなってい
く。おそらく瀬戸内海を通して靹の浦に注ぐ芦田川を遡流することで古代の疫隅の国社は，牛頭天王
の信仰を受容する中世的な社となっていったのである。
三　牛頭天王の神話の形成
　一五世紀初頭に成立したと考えられる『神道集』に次のような説話が載っている⑥。
　　　・・其後天王御子入王子，井春属神八萬四千六百五十四神等，悉巨丹将来宿所乱入，一日
一夜間一百余人滅亡畢，（中略）蘇民将来申云，此世界申，天王御分国也其中坐衆生申，皆迷
多悟少，若未来悪世衆生中，疫病難与以今度御恩賜，其時天王随喜涙咽御在，若未来悪世中
衆生，蘇民将来之子孫名乗物，其家此悪神共入誓。（『神道集』巻第三・祇園大明神事）
　風土記逸文，蘇民将来の神話は，右のように加工され，変容していった。たとえば弟の名前は，風
土記逸文では曖昧であったが，ここでは巨丹将来という名前が与えられている。また，巨丹将来の一
族が殺された後蘇民将来も無事であったことがわかる。それにしても，蘇民将来の子孫と名乗れば
「その家にこの悪神どもをば入るべからずと誓へり」という牛頭天王のことばは注目に値する。悪神
とは牛頭天王の着…属神，八萬四千六百五十四柱の神々を指しているが，牛頭天王は，その悪神の棟梁，
総元締めであるというのである。まさに牛頭天王は，一方で信仰の対象でありながら，他方では恐る
べき悪の権化となっている。世界を新たに創造するためには悪の力がまた必要である。そのように中
世人は考えたのである。
　『祇園牛頭天王縁起』（続群書類従本）をとりあげ物語の全体像を分節化して示す⑦。
a
b
C
d
e
須弥山の半腹に豊饒国という国があった。その王は武塔天王といい，王子の牛頭天王に王位を
譲った。牛頭天王は身の丈七尺五寸，三尺の牛頭に赤い三尺の角が生えていた。
この異形の姿のため后となる女性がいなかった。このため常に酒宴を催し，心を慰めていた。
ある日，鳩が飛んできて大海中にいる沙蜴羅龍王の第三女・婆利采女が牛頭天王の后に相応し
いと告げる。
そこで牛頭天王は，婆梨采女に求婚するために旅に出る。旅の途次，日が暮れて古端（巨丹）
長者の家に宿を頼んだが断られる。そこで貧しかったが蘇民将来に宿を求め，受け入れられ
る。
蘇民将来は茅の敷物に天王を座らせ粟飯を奉った。
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天王は龍宮で婆利采女と結婚し，八年を過ごし，八人の王子を授かる。
豊饒国に帰る途中，再び蘇民将来の家に立ち寄る。古端長者に仕返しをしようと春属中から二
人を選び出し，長者の様子を見にゆかせる。
占いで古端長者が三日以内に災難を被ると告げられ，千人の僧を呼んで経を読論させる。この
ために天王の春属たちは古端の家に攻め込むことができない。
そこで天王は片眼で，酒を呑んで眠り，経を読んでいない僧がいる。そこを突破口にして攻め
こめと教える。
一族は皆殺しされるが，蘇民将来の娘は，天王の言う赤絹の糸で包んだ茅の輪を腰に付けてい
たために助かった。そしてこれからも茅の輪を付げ，蘇民将来之子孫也と書かれた札を付け
ておけば疫病から逃れられるだろうと教える。
天王は節句の行事の次第を古端将来の身体によって語る。また八王子の疫病神としての役割を
説明する。
　粗筋を示したが，原文は複雑なディテールを持った物語になっている。風土記の蘇民将来の話を受
け継ぎながら，明らかにそこには中世的な要素が加上され，それが増殖して成立しているのがわかる。
　具体的にいうと，aでは牛頭天王は，身の丈七尺五寸，三尺の牛頭に赤い三尺の角が生えている異
形性を持っている。こうした表現は，勿論風土記の原話にはない。しかもこの異形性は，聖なる表
徴として現れているわけではない。むしろ仏教的には，負の汚核なる存在として描かれている。たと
えば仏教でいう「牛頭」とは地獄の獄卒を意味し，人々を恐怖に堕しめる者である。
　『日本霊異記』中巻第二十四話には，次のような興味深い説話がある。楢磐嶋という男が敦賀に物
品を仕入れに行き，琵琶湖を船で商品を運ぶ途中，突然病気になる。本人は船を下り，馬で早く家に
帰ろうとして馬に乗った。すると近江の志賀の辛崎のあたりで三人の鬼たちが追いかけてきた。鬼た
ちは閻魔王の命で楢磐嶋を捕らえにきた獄卒であった。ところが鬼たちは，楢磐嶋の探索に手間取
り，ひどく腹を空かしていた。そこで鬼たちは「我は，牛の宍の味きが故に，牛の宍を饗せよ。牛を
捕る鬼は我なり」と賄を要求する。牛の宍を与えた結果，楢磐島は命を助けられたという。ここでは
鬼は死を司る疫神であり，楢磐嶋を連行する獄卒であった。
　見方によってはたわいもない話であるが，ここでは角をもった鬼の獄卒と牛の関係が説話の上では
重層的な構造になっている。というより喰うものと喰われるものとが交換可能な構造になっている。
地獄へ連行する死を司る鬼と牛が観念的につながっているのである。不吉な存在にして積れた存在が
ここにはある。おそらくこのような観念を生み出した核にあるのは，肉食の禁忌，とりわけ牛の肉を
食うことへの忌避の問題がある。（この点については後にふれる）。
　これに対して，風土記の武塔神は，神としての聖性を持っていた。その証拠にこの神は，蘇民将来
の家に坐す時「粟柄を以ちて坐とし」て迎い入れられている。勿論ここでは蘇民将来の貧しさを
表現するのが表層の意味ではあるけれども，神を招き，鎮座させる古代の儀礼的方式では，草の上に
神を鎮めるのが一般的な祭祀の方法であった。たとえば『播磨国風土記』錺磨郡の条に「手苅丘と号
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くる所以は，近き国の神，此処に到りて，手以て草を苅りて，食薦と為しき」という記事が出てくる。
宍禾郡の条には「敷草の村。草を敷きて神の座と為しき」とあり，賀毛郡の条にも「河内の里。この
里の田は，草を敷かずして苗子を下ろす。然る所以は，住吉の大神，上り坐しし時に，この村にみ食
ししたまひき。ホに，従の神等人の苅り置ける草を，解き散らして坐と為しき。の時ホ時，草主
大く患へて，大神に訴しければ，判りて云りたまひしく，『汝の田の苗は，必ず草を敷かずとも草を
敷けるがごとく生ひむ』とのりたまひき」という説話が載せられている。
　いずれも神の座に関わる挿話で，神を祀るには草を敷いて鎮座させるのが古代の祭祀様式であった
わけである。錺磨郡の「食薦と為しき」（スクモトナシキ）の「スクモ」は，葦や茅の刈りとった枯
れ草を言う。つまりそこでは，その草が新しいとか古いというのは問題ではなかった。ところがこの
中世の物語では，「即亭主取出茅席一枚日『此の新席奉敷干天王。諸大臣三公等坐古茅莚」と述べら
れている。すなわち蘇民将来は，牛頭天王には新しい茅の敷物を，従者の諸大臣には古い茅の錘を
もって座らせたというのである。ここにあるのは，上下関係新古の価値の優劣，そしてなによりも
蘇民将来の貧しさを強調し，そこに神を祀るという観念は喪失しているのである。そこでは風土記が
持っていた客人神（マレビト）を歓待するという宗教的な背景が失われている。
　最後にもう一点，この話の重要な特徴に触れておく。最後のkの箇所は，原文で示すと「彼十二月
末比。人々造節酒表古端血春餅。大取名温形端肉餅入輪骨。赤餅端身色。謂扱打摸玉者。端眼十五日
焼失。模端死屍也」あるいは「五月五日角綜者。古端讐也。菖蒲首髪也。又六月一日降天薬神時。取
出正月餅。号端執骨者。天王大歓喜云云」と詳述されている。おおよその意味は，「十二月の末の頃，
人々は節酒を造るが，これは古端将来の血を表している。餅を掲き，これを『温形』と名付けるは古
端の骨で，餅を輪に入れるは，古端の骨である。赤餅は古端の身体の色で，……玉を打つことは古端
の眼で，十五日に焼く注連縄は古端の死骸である。」，「五月五日の綜は，古端の讐である。菖蒲は首
の髪の毛である。また六月一日に天薬（役）神が降ってくる時，正月の餅を取り出すのは，古端の骨
と名付け，天王大いに歓喜する云云」ということになる。
　一体，これはなにを意味しているのであろうか。いわば一年の季節の折り目の行事と古端将来に準
えられた肉体とが結びついた食物について語られている。直裁的に言えばその行事に食べる儀礼食
は，古端の死屍であるというのである。これは，たとえばキリスト教の聖体拝領の儀礼に似ていなく
もない。永遠の命を象徴するイエス・キリストの肉体をパンに，血を葡萄酒になずらえ信者はこれを
食することによって聖なるイエスを身に受ける。聖なるイエスの受肉化である。しかし古端の肉体
は，穣れた身体性を持っていた。それをどうして季節ごとに身に受けるのであろうか。ここにも奇径
な中世人の宗教哲理と世界観がある。ある意味では，これは擬制化されたカニバリズムであろう。
　巨丹将来は，強力な悪の棟梁牛頭天王に退治された者である。逆に言えばそれほどに巨丹将来も
また天王に比肩しうる悪の権化そのエネルギーを持ったものと見なされていたのである。そうした
悪の肉体を喰うことで，強力な災疫に打ち勝つことができる，そのような倒錯した逆説的発想がここ
にはあった。世界は，いわば透明で，晴朗なものではない。時に混沌として，邪悪で暗く濁ったもの
でさえある，そういう世界認識が中世人の心に宿っていたのである。季節行事とは時間の運行を分節
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化することであるが，そのたびに巨丹の肉も血も骨も毛髪も人々によって受肉化され，これによって
災厄を回避しようとする中世的神学が立ちあがってきたのである。この時王権神話のパラダイムに
おいて規制されたスサノヲの像は，それを超え，破壊され，暴力的な装置となって現れるのである。
都市の夏に猫獄をきわめた疫癒を蔓延させるのはスサノヲであり，またそれを消滅させるのもスサノ
ヲである。その神が成敗した巨丹将来の肉体を摂取することで，この疫痩から逃れられる，そういう
逆説が成立する。悪を滅ぼすのは，また悪のデモーニッシュな力であり，善悪二元論を超えた絶対悪
がここに表象されるのであった。
四　牛頭天王の原型
　大同2年（八〇七）に斎部広成によって書かれた『古語拾遺』には次のような記事が見える⑧。
　一いは，昔在神代に，大地主神，田を営る日に，牛の宍を以て田人に食わはしめき。時に御
歳神の子，其の田に至りて，饗に唾きて還り，状を以て父に告しき。御歳神怒を発して，蜆を
以て其の田に放ちき。苗の葉忽に枯れ損はれて篠竹に似たり。（中略）御歳神答へ日ししく，「実
に吾が意ぞ。麻柄を以て柞に作りて之に柞ひ，乃ち其の葉を以て之を掃ひ，天押草を以て之を
押し，烏扇を以て之を扇ぐべし。若此の如くして出で去らずは，牛の宍を以て溝の口に置きて，
男茎形を作りて之に加へ，［是，其の心を厭ふ所以なり］慧子・蜀椒・呉桃の葉及塩を以て，其
の畔に班ち置くべし。［古語に，慧玉は都須玉といふなり］」とのりたまひき。｛乃りて，其の教
に従ひしかば，苗の葉復茂りて，年穀豊稔なり。
　田を作る日に，その土地を支配している大地主神は，農夫たちに牛の肉を食わせた。それは，豊作
を祈念して捧げられた犠牲の牛であった。そこに御歳神の子がやって来て農夫の饗（食べている牛の
肉）に唾を掛けて戻り，このこと御大歳神に報告した。御歳神はこの牛の臓れに怒り，田に蛙を放っ
た。稲の苗はたちまち萎え枯れたので，大地主神は占わせたところ大歳神の崇りであることがわか
り，この神に祈った。すると，御歳神は「麻柄で樟を作り蜆を呪縛し，その葉で蛙を祓い，天押草で
田から追い出し，鳥扇で扇ぎ出せばよい」と教える。それでも蛙が去らなければ，牛の肉に男根を象っ
たものを添えて田の水口に置き，慧子・蜀椒・呉桃に塩を添えてこれを畔に置け，と教える。
　たいへん興味深い記事である。農耕儀礼に牛が深く関係しているということ，そして古代に牛を食
う習慣があったことがわかる。しかし，この短い神話には，よくわからない矛盾した内容を含んでい
るところがある。このことは多くの先学が指摘しているが，佐伯有清が簡略に整理している（9）。第
一が大地主神ともあろう神が，なぜ田を作る日に農夫に牛の肉を食わせたのかという疑問である。第
二に農民に牛を食わせたことが，なぜ御歳神の怒りを招いたのかという疑問である。第三にそのよう
な械れた牛の肉を今度は，神聖であるはずの田の水口に備えたのかという疑問である。
　時代的に言えば『日本書紀』，『日本霊異記』等に出てくる殺生や肉食に対する忌避の観念には，仏
教の影響が濃厚に現れているといってよい。しかし，この説話に出てくるケガレは，仏教とは一線を
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画すものと考えたい。佐伯は先学の説を整理し，自説を述べているがこれはとらない。その理由は，
後に述べる。
　この場面は，稲作にともなって行われる儀礼，あるいは祭にともなう儀礼である。ただし，稲作の
どのような時期に行われた儀礼祭かは不明である。当時の稲作は，直播き法であったから勿論田植
えではないけれども，田に水の入った，いわゆる早苗の時期であったろう。
　儀礼や祭には神に供する食物が供えられるが，これは人間にとっても美味な，好もしいものであ
り，神だけが好きな食物が供えられるということはまずない。佐伯は祭や儀礼の食事は，神人共食が
普通であると述べているが，これは誤りである。その食物が収穫あるいは捕獲され一つの食料と
なった時その収穫の品を神と共に食べるのが神人共食である。この場面は，まだ収穫は行われてい
るわけではない。むしろ豊穣な収穫を予祝して牛の肉を神に供えたのであった。そうした神に捧げた
食物を儀礼の場，祭の庭で食べることはありえない。わたしは，多くの祭を調査をする機会をえたが
それを食べるのは儀礼や祭の時間が完了してから，いわゆる直会において神から下げ渡されたものを
共同体全体が分け合って身に受けるのである。この説話の前半部は，神に捧げられた牛の肉を神と一
緒に食べているところに発生した械なのである。（殺した牛の肉を田に持ちこむことによって発生し
たケガレではない。『播磨国風土記』には鹿を殺し，その血に稲種を播くという話がある。これを見
てもわかるようにここにはケガレが存在しないことは明白である）。ここでは蜆そのものが目に見え
るケガレなのであった。したがってその蜆を払除し，浄めることで改めて牛の肉を水口に男根の形を
したものと一緒に置いたのである。男根を象ったものは，逆に田に災厄が入ってこないようにする防
備の呪術的意味を持っている。後半はすなわち誤った儀礼のやり方，祀り方の祀り直しであった。以
上，見てきたようにわたしたちは，牛という動物に対して相異する二つの価値観を持つようになって
くる。一つは漢字の「犠牲」の偏「牛」でもわかるように牛には，神に捧げる神聖な動物という観念
があり，一方神が喜ぶような美味な食物を口にする，そして，その時に起こる後ろめたさをケガレ観
として受容する姿勢を生み出したのである。
　この辺の事情は，『古事記』の天之日矛神話によく表れているよう思う。話の前半部は次のようで
ある。新羅国のある賎しい女が阿具沼という沼の畔で昼寝をしていた。すると，日が彼女の陰部に差
し，これによって身籠もり赤玉を生んだ。賎しい男はその玉を貰い受けた。
　その玉を乞ひ取りて，恒に裏みて腰に著けき。この人田を山谷の間に営りき。故，耕人等の
飲食を，一つの牛に負せて山谷の中に入るに，その国主の子，天之日矛に遇逢ひき。ここにそ
の人間ひて日ひしく，「何しかも汝は飲食を牛に負せて山谷に入る。汝は必ずこの牛を殺して食
ふならむ」といひて，すなはちその人を捕へて，獄囚に入れむとすればその人答へて日ひしく。
「吾牛殺さむとにあらず。唯田人に食を送るにこそ」
　といひき。然れどもなほ赦さざりき。ここにその腰の玉を解きて，その国主の子に幣しつ。故，
その賎しき夫を赦して，その玉を将ち来て，床の辺に置けばすなはち美麗しき嬢子に化りき。
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　この説話から韓半島においても，古代，牛を食する習慣があったことがわかる。また人目を避けて
密かに山谷において牛を屠殺する，そういう負の心理をモチーフとして成立していると考えれば，日
本同様牛に対する食習慣にケガレの観念が存在していたといってよい。韓国でも祭で牛が聖獣とし
て犠牲になってはいる。わたしは，ムーダンの祭祀を何度か見学したが，牛は高価なためにその代用
として現在では豚が用いられている。つまり，韓国においても牛に対して神に捧げる聖なる側面と，
これを屠殺し，食するケガレの側面，つまりアンヴィバレントな観念を持っていたのである。
　また，『日本書紀』垂仁天皇の条に，天之日矛と酷似した話が収載されている。
　御間城天皇の世に，額に角有る人，一船に乗りて越国の笥飯浦に泊れり。故，其処を号けて
角鹿と日ふ。問ひて曰く，「何の国の人ぞ」といふ。対へて日さく，「意富加羅国の王之子，名
は都怒我阿羅斯等，亦の名は干斯岐阿利叱智干岐と日ふ。伝に，日本国に聖皇有すと聞りて帰
化す。」（中略）
　一に云はく，初め都怒我阿羅斯等国に有りし時に，黄牛に田器を負せて田舎に将往く。黄牛
忽に失す。則ち　を尋め覚ぐに，跡一郡家の中に留れり。時に一老夫有りて曰く，「汝の求むる
牛は，此の郡家にの中に入れり。然るを郡公等曰く，『牛の負せたる物によりて推るに，必ず殺
し食はむと設けたるならむ。若し其の主覚ぎ至らば，物を以ちて償はまくのみ』といひて，即
ち殺して食ふ。」
　アメノヒボコの神話とこのツヌガアラシトのそれは，おそらくその本源は共通する話から出ている
と思われる。前半部はッヌガアラシトという額に角を持った大駕洛国（後に新羅に帰属）の王子が日
本国を慕ってやって来たという記事である。後半部はその異伝で，ッヌガアラシトが国にいた時黄
牛の背に農具を乗せて田に引いていくと，突然その牛が姿を消してしまった。郡役所の長は，迷いこ
んできた黄牛を食べてしまい，持主が来た時には，他の物で償えばよい，と言った。この後の話は，
ッヌガアラシトは老人から教えられた通り，村で祀っている白い石を貰う。その白い石は美しい乙女
となり，交わろうとするが少しの隙に姿を隠してしまう。乙女を捜し求め，東の国，日本までツヌガ
アラシトはやって来る。
　アメノヒボコの神話もツヌガアラシトのそれも牛にまつわる話で，これは共通する重要な主題で
あった。古代の韓半島に牛を食う習慣があったが，その行為は公然と認められていたいわけではな
い。といって牛の肉の旨さは誰も否定しようがない。肉食への誘惑と忌避観との問に捻れた，屈折し
た心理がこの二つの神話からほの見えてくる。おそらく額に角があるッヌガァラシトとは，牛を一方
では表し，食うものと食われるもの，二者の交換可能な説話の論理が働いているのである。
　こうした観念は仏教が流布することでいっそう助長されたように見える。次に掲げる説話は，『日
本霊異記』中巻・第五話の前半部である。
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　彼の家長，漢神の崇りに依りて祷し，祀るに七年を限りて，年毎に殺し祀るに牛一かしらを
以ゐ，合せて七頭殺し，七年にして祭り畢りき。忽に重病を得たりき。又七年を蓮る間に，
医薬方療すれども猶し愈まず。ト者を喚び集へて，祓へ祈祷れども，亦弥増に病む。菰に思はく，
「我が重き病を得たるは，殺生の業に由ならむ」とおもふ。故に（中略）放生の業を修し，他の
含生の類を殺すを見れば論はずして順ひ，又，八方に遣はし，生物を買ひて放つ。
　ある男が異国の神を祀り，七年たった。毎年，この祭に牛一頭を捧げ，七年七頭の犠牲を供えたと
いう。ところが七年たって，男は重病に罹り医薬を用いても効果がなかった。そこで占者を呼び，祈
祷してもらったがいよいよ病は重くなるばかりであった。そこで生物を磧い放生の供養を行った。
　後半部は，地獄の場面である。
　妻子置きて，猶し期りし日を待つ。唯し九日歴て，還蘇りて語る。「七人の非人有りき。牛頭
にして人身なり。我が髪に縄を繋け，捉へて衛り往く」（中略）
　宮の門に入りて，「召しつ」と白す。吾自らに知る，閻羅王なることを。王問ひて言はく，「斯
は是汝を殺しし雌か」とのたまふ。答へて「当に是れなり」と白す。則ち膳机と少刀とを持ち
て出でて白さく，「急に判許したまへ。我を殺し賊ちしが如くに月會にして轍はむ」とまふす。
　男は死んでも十九日間は火葬にせずにそのままにしておけ，と言って死ぬ。地獄の閻羅王の前に連
行していったのは「牛頭にして人身」の者であった。閻羅王はこの獄卒に「お前を殺したのはこの男
か」と尋ね，牛頭の獄卒は，「その者です」と答えた。そして，謄に下ろすまな板と肉切り包丁を出し，
この男をわたしたちが殺されたように殺したいと告げた。
　この後，放生を施した生物の証言で男は助かり，地獄からこの世に生き返る話になっていくのだ
が，この人身にして牛頭の獄卒のイメージは，中世期の牛頭天王に似ていなくもない。牛を殺すこと
で地獄に堕ちるというモチーフは，明らかに仏教の側の論理である。しかし獄卒すなわち牛頭が，こ
の度はこの男を食い，復讐したいという展開は，牛頭天王の復讐劇に似ている。あるいは男は死の直
前，放生を施し生物を救助し，そのために地獄から還ってくることができた。ここには蘇民将来と同
じモチーフがあるといってよい。
　このように見てくると，牛頭天王の像は，古代のスサノヲに始まり牛のさまざまな儀礼の側面を受
容し，それが仏教と習合して立ち上がってきたイコンであったように思う。この話が「漢神」（韓神
でもよい）と関わるのも興味深い。スサノヲ・牛頭天王ともに韓半島の影を引きずっているからであ
る。
　最後に牛頭人身の像が，説話の中で次のように妖怪化して登場するのを指摘しておく。出典は鎌倉
期に成立した『塵嚢』の中にある話で，風土記の逸文ではないかと疑われているがおそらくそうでは
なかろう。
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　尾張国に大呉の里といふ所あり。旧記には大塊と書けり。根元を尋ぬれば巻向の日代の宮の
御宇には，天皇国に坐しましける時西の方に大きにものの笑ふ声のしければ，怪しみ驚き
たまひて，石津田連といふ人を遣はして，見せらるるに，顔は牛の如くなるものの集まりて笑
ひける声の彩しかりけるを，此の石津田すこしも恐る心なくして，剣を抜き一々に切りてけり。
是より其の所をば大斬の里といひけるを，後に誤りておほくれとはいひなせるかや。
　牛頭人身は，もはや異界の妖径でしかない。このような異形の映像が牛頭天王の像に習合していっ
たものと考えられる。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　注
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